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PRESENTACIÓN
Cuando el Concilio Vaticano II acometió la tarea de expresar con
nuevas luces el misterio de la Iglesia, contaba con un rico y profundo
utillage teológico de reciente desarrollo. En efecto, a finales del siglo
XIX surgieron algunas corrientes de renovación teológica que fueron
informando y ofreciendo nuevas luces a la inteligencia de la fe duran-
te toda la primera mitad del siglo XX. Nos referimos concretamente
a las perspectivas abiertas por el movimiento litúrgico, el estudio de
la Biblia, la vuelta a los Padres, la neoescolástica y la progresiva con-
cienciación de la responsabilidad apostólica de los laicos. En efecto,
las constituciones Gaudium et spes y Lumen Gentium, por nombrar
dos textos de primera categoría, expresan el misterio de la eternidad
divina en la temporalidad del mundo y de la misión de los cristianos
en la sociedad con una agudeza y entendimiento desconocidos hasta
entonces. Muchos son los agentes que en esta primera mitad de siglo
fueron preparando y de algún modo contribuyeron a esta eclosión te-
ológica. Entre los innumerables autores que cabría, vamos a centrar
nuestra atención en uno de ellos: Jacques Maritain.
Maritain reúne una serie de condiciones que lo convierten en un
personaje de gran interés científico. En primer lugar por su destacado
papel en la vida política, religiosa y cultural de la agitada y fecunda
primera mitad del siglo XX. En segundo lugar por tratarse de uno de
los autores más prominentes de la neoescolástica. Con la crisis del ra-
cionalismo, el existencialismo se impuso como nueva actitud filosófi-
ca. Desde que trabó conocimiento de Santo Tomás, Maritain siguió
la guía de los principios metafísicos, gnoseológicos y antropológicos de
esta filosofía. A la vez, mantuvo un diálogo permanente con el pensa-
miento surgido en la Edad Moderna. Logró adoptar así una actitud
fundamental de verdad abierta a los aspectos positivos de la cultura y
del mundo moderno. En tercer lugar, y esta es la razón más decisiva
para nosotros, interesa conocer a Maritain porque su obra entraña
una conceptualización de las relaciones entre el orden espiritual y el
orden temporal, entre el Reino de Dios, la Iglesia y el mundo; un
modo de entender la historia y el progreso, que contribuyó sin duda
al desarrollo teológico del momento.
El objetivo de nuestra Tesis de Doctorado ha sido la comprensión
y exposición de lo que dice Maritain sobre las relaciones entre el Rei-
no de Dios la Iglesia y el mundo, desde el comienzo de su carrera in-
telectual hasta el año 1939. Decidimos limitar nuestra investigación
hasta esta fecha porque la Segunda Guerra Mundial señala el comien-
zo de una nueva etapa (la etapa americana) en la carrera del filósofo.
Humanisme intégral y los escritos de los años ‘30 relacionados con él,
son los documentos que mejor reflejan el pensamiento de Maritain
en relación los temas mencionados.
Humanisme intégral. Problèmes temporels et spirituels d’une nouvelle
chrétienté (1937) es una de las obras más importantes del filósofo
francés. En ella se describe un nuevo proyecto de acción política y so-
cial que permite abrir horizontes de reflexión a la mentalidad domi-
nante en el mundo católico de su tiempo. A principios de siglo, los
gobiernos de la III República de Francia desarrollaron un programa
eminentemente laicista. Ante esta situación, muchos católicos, movi-
dos por la nostalgia de épocas pasadas, recurrían a fórmulas y actitu-
des periclitadas. Soñaban en la cristiandad medieval como modelo al
que se debía aspirar, de unión entre cristianismo y sociedad. Embebi-
dos de una mentalidad puramente tradicionalista, el juicio que tení-
an sobre la cultura y el mundo modernos era esencialmente negativo.
La modernidad había proclamado la autonomía de lo temporal res-
pecto a lo espiritual, lo que llevaba irremisiblemente al desorden so-
cial y a propiciar una cultura laicista cada vez más alejada de Dios.
Por eso, concluían, la modernidad, y todo lo que esta llevaba consigo,
había de ser rechazada íntegramente.
Maritain se dio cuenta de que el esquema tradicionalista era defi-
ciente. El tradicionalismo no es capaz de reconocer los aspectos posi-
tivos que la modernidad ha aportado al progreso de la historia. Pre-
tender restaurar el orden medieval —piensa Maritain— equivale a
no conocer el movimiento de la historia. Esta avanza inevitablemente
—dice el filósofo—, y con ella la cultura va progresando, no sólo des-
de el punto de vista material sino también espiritual. Ciertamente la
era moderna ha traído una visión egocentrista del hombre y en este
sentido es nociva, pero bajo su amparo han crecido elementos positi-
vos nada despreciables. Continuar pensando en la cristiandad medie-
val como el paradigma al que la acción cristiana debe aspirar, equiva-
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le a no reconocer el progreso de la historia y no consigue otro efecto
que apartar cada vez más a los cristianos del entramado político y
cultural del mundo. Lo que el momento histórico en el que nos en-
contramos reclama —piensa Maritain— no es una cristiandad como
la de la Edad Media, sino una «nueva cristiandad».
En este contexto, Humanisme intégal afronta el problema práctico
del actuar humano. En concreto, Maritain se pregunta qué debe hacer
el hombre ante su destino eterno en el momento presente de la cultu-
ra. De esta manera, el tema del Reino de Dios se sitúa en el orden his-
tórico concreto. Tanto la Teología moral, como la Eclesiología, como
la Teología de la historia se hallan de algún modo implicadas y reciben
nuevas luces en esta obra. El planteamiento maritainianao tuvo reso-
nancia no sólo en la teología que precedió al Concilio Vaticano II
sino también en ulteriores desarrollos histórico-teológicos. Autores
tan conocidos como Charles Journet, Yves Congar, Marie-Domini-
que Chenu, y hasta el mismo Gustavo Gutiérrez recibieron un fuerte
influjo de estas tesis. De ahí el interés teológico que tiene estudiar la
figura de Jacques Maritain.
Existen abundantes trabajos que evalúan la filosofía política de
Maritain y numerosos artículos sobre temas puntuales. Mucho más
infrecuentes son, en cambio, los análisis del planteamiento teológico
que subsiste bajo su propuesta de «nueva cristiandad»1. Concreta-
mente, los estudios que tienen por finalidad el análisis de la teología
presente en la obra maritainiana de los años ‘30 son escasísimos. No
es que su obra teológica se haya estudiado poco, lo que ocurre es que
la investigación se ha centrado, sobre todo, en las obras propiamente
teológicas que el filósofo escribió al final de su vida2, prestando me-
nos interés a la literatura anterior. Sin embargo, hay que saber que
fueron las obras de Maritain escritas en torno a 1930, sobre todo Hu-
manisme intégral, las que más influyeron en la formación de los teólo-
gos que citábamos hace un momento; y menos, en cambio, la forma-
lización teológica que Maritain expresó posteriormente.
La tesis que Antonio Paván publicó en 1967 demuestra que el ger-
men de Humanisme intégral se encuentra ya en los escritos de la prime-
ra época3. Pavan estudió con detalle y hondura estos escritos eviden-
ciando las ideas que preparan el proyecto filosófico-político al que
llega en los años ‘30. Pero esta excelente síntesis teorética de la obra de
Maritain analiza solamente las intervenciones anteriores al año 1921.
Desde esta fecha hasta que vio la luz Humanisme intégral hay otros
muchos escritos y acontecimientos que lo preparan. Hasta el momen-
to no existe todavía un estudio exhaustivo de la filosofía política mari-
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tainiana desde el año 1921 hasta Humanisme intégral, al estilo del que
Pavan hizo en su momento. Nuestro trabajo de investigación contri-
buye a rellenar este hueco. Se trata, en definitiva, de estudiar en pro-
fundidad la evolución experimentada por Maritain desde su primera
época hasta el inicio de la segunda guerra mundial. Para ello hemos
analizado por orden cronológico el contenido de los diversos escritos e
intervenciones públicas del filósofo. Esta metodología nos ha permiti-
do llegar a Humanisme intégral como resultado de un proceso. Hemos
recorrido así la distancia que separa la obra de Antonio Paván y Huma-
nisme intégral. Centrados en la teología, el hilo conductor que hemos
seguido en todo momento han sido las relaciones entre lo espiritual y
lo temporal. Con todo, en la obra de Maritain el problema de la cone-
xión entre lo espiritual y lo temporal surge al tiempo de su filosofía po-
lítica y se desarrolla al servicio de ésta. Por eso, el análisis del funda-
mento teológico es inseparable del tratamiento filosófico-político
Si suele ser importante situarse en el contexto histórico de un au-
tor para calar a fondo en su obra, en el caso de Maritain esto resulta
imprescindible. Hay una profunda unidad entre la vida de Maritain
y su producción filosófica. Más aún, su obra no es otra cosa que la
respuesta de un filósofo a los interrogantes que le suscitaba su historia
personal y la historia de la civilización. Maritain no partió de una luz
inicial y omnicomprensiva revelada a lo largo de su obra. Su filosofía
política se elabora progresivamente y dependiente de su itinerario
biográfico particular. En el transcurso de su vida va topándose con
distintas cuestiones: unos ideales socialistas en su adolescencia, una
búsqueda desesperada del sentido de la vida, una primera respuesta
en la filosofía de Bergson, un encuentro decisivo con Léon Bloy, su
conversión al catolicismo, el tradicionalismo de Maurras, el tomis-
mo, la condena de Action française y, finalmente, la crisis de los años
‘30 que le lleva a sentir una apremiante necesidad de buscar los fun-
damentos de una nueva civilización.
¿Qué entiende Maritain por orden temporal y orden espiritual?,
¿qué motivó esta distinción presente en toda su filosofía política?,
¿cómo conceptualiza el Reino, la Iglesia y el mundo?, ¿cómo se rela-
cionan en la historia? Maritain anima a los cristianos a que actúen en
el dominio de lo temporal, por tanto, lo temporal tiene un valor para
él. ¿Cuál es este valor de cara al reino de Dios?, ¿hay relación entre
progreso temporal y preparación del Reino?, ¿es razonable esperar
una manifestación histórica del crecimiento del reino de Dios? Estas
son las principales preguntas que el filósofo afronta con agudeza a
largo de su obra, sobre todo a partir del año 1930.
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La principal fuente a la que hemos acudido ha sido, lógicamente,
las versiones originales de los escritos del filósofo. Para comprender
su formación teológica ha sido fundamental el conocimiento de la
obra Le Mystère de l’Église, del Padre Clérissac. También nos ha resul-
tado de mucha utilidad disponer de la correspondencia cruzada entre
Jacques Maritain y Charles Journet. Para hacernos cargo de las ideas
sociales, políticas y religiosas del periodo estudiado, nos hemos servi-
do tanto de diversas obras de historia general como de monografías
que tratan con más detalle los problemas de algunos momentos con-
cretos. En cuanto a estudios particularmente interesantes que han
precedido y acompañado nuestra investigación debemos destacar La
vision maritainiane des rapports de l’Église et du monde, de René Mou-
gel, así como las páginas que el profesor José Luis Illanes dedica, en
sus distintos trabajos al análisis del pensamiento de Jacques Maritain.
De acuerdo con los criterios anteriores, cabe diferenciar cuatro
etapas atendiendo al tratamiento que el filósofo hace de las relaciones
entre lo espiritual y lo temporal:
a) La primera etapa va desde su conversión al catolicismo, en el
año 1906, hasta la crisis de Action française, a finales de 1925. Durante
este tiempo, la visión maritainiana depende en gran medida del tradi-
cionalismo y de la formación recibida del dominico Humbert de Clé-
rissac. Tras la conversión, Maritain entró de lleno en un ambiente pro-
fundamente tradicionalista y asumió la visión de esta corriente como si
formara parte del compromiso cristiano. Impulsado por el propio Clé-
rissac, colaboró estrechamente con la revista de Action française. Sin
embargo, sería inexacto identificarle por completo con la postura de
este movimiento. Maurras hace política, mientras que Maritain se de-
dica exclusivamente a la filosofía. Para el primero, «orden» significa re-
chazo absoluto de la modernidad, restauración monárquica y nacional,
e instauración de un sistema científicamente adecuado para la huma-
nidad. Para Maritain, en cambio, «orden» significa rechazo del espíritu
laicista de la modernidad, vuelta a la filosofía del ser bajo la guía de
Santo Tomás y restablecimiento de la civilización en el sentido de la
verdad; esto es, a un «humanismo» en el que razón y fe, naturaleza y
gracia, se hallen perfectamente integradas.
Por otra parte, la visión de la Iglesia que tiene Maritain nada tiene
que ver con la de Maurras. Éste ve la Iglesia como una sociedad tem-
poral de interés únicamente social. Maritain, en cambio, vislumbra
en la Iglesia el misterio de la presencia de la eternidad divina en la
temporalidad del mundo. En efecto, la reiterada meditación de Le
Mystère de l’Église, la principal obra del padre Clérissac, permitió a
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Maritain superar una visión de la Iglesia centrada en los elementos
jurídicos, estructurales y societarios, para fijar su atención en el mis-
terio del Verbo hecho carne en la historia de este mundo. Una pre-
sencia divina que se hace visible en la jerarquía de la Iglesia e invisible
en la acción del Espíritu Santo en las almas.
b) La segunda etapa está marcada por la intensa polémica que de-
sencadenó la condena romana de Action française. Recorre los años
1926 a 1929. A partir de este momento, Maritain entró de lleno en
el campo de la filosofía política. Es verdad que en los escritos de esta
época las cuestiones doctrinales objeto de debate ocupan el primer
plano, pero precisamente a propósito de éstas, Maritain transmite
numerosas intuiciones que, más adelante, constituirán auténticos pi-
lares de su filosofía política. Con frecuencia se pasa demasiado depri-
sa por este periodo sin concederle la importancia que merece. Se de-
muestra en nuestra investigación que la formación del pensamiento
de Humanisme intégral no hay que situarlo a comienzos de los años
‘30, sino antes.
En Primauté du spirituel (1927) asoma por vez primera la distin-
ción entre lo espiritual y lo temporal. Hasta la crisis de Action françai-
se Maritain pensaba con el tradicionalismo que la unión trono-altar
es la única superestructura política capaz de dirigir a la humanidad.
Pero a raíz de la condena de Action française Maritain se separa de
esta tesis. Elucida la distinción entre los órdenes espiritual y tempo-
ral, y sitúa a la Iglesia en el primero. Además, el filósofo deduce que
el principal problema de concebir un «nuevo orden cristiano» radica
en la relación entre la cultura, la política, la sociedad, por una parte, y
la religión, la Iglesia, la acción salvadora de Cristo, por otra. En defi-
nitiva, entre el «bien común temporal» y el «bien eterno»; entre la
«salvación temporal del mundo» y el «fin sobrenatural». Sin describir
todavía un proyecto filosófico-político para el futuro, Maritain indica
el camino: la restauración «espiritual», que no temporal, de la cris-
tiandad.
A partir de este momento comienza a manifestarse la tendencia
del autor francés a englobar en un solo conjunto las realidades que no
tienen la vida eterna por fin inmediato. Se anticipa así la ontología
característica de lo que más adelante denominará «orden temporal».
En Clarivoyance de Rome (1929) empieza a utilizar los términos de
«civilización» y «cultura» para referirse genéricamente a estas realida-
des.
El artículo Salvator mundi (1928) prueba fehacientemente que, a
finales de los años ‘20, Maritain concibió la relación entre la Iglesia y
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el mundo en parámetros muy similares a los de Humanisme intégral.
Sin embargo, lo temporal era todavía visto como “instrumento” al
servicio de las cosas divinas; no se le concedía aún la densidad que to-
maría después de 1930.
c) El tercer escalón hacia Humanisme intégral son las obras escri-
tas entre 1930 y 1933. En los primeros años ‘30, Maritain percibió
claramente, juntamente con otros intelectuales de esta época, que
una civilización nueva estaba por nacer. Ante las amenazas que se cer-
nían sobre Europa —el nazismo y las tentativas fascistas por una par-
te, y la revolución rusa y el activismo comunista por otra—, Maritain
vio la necesidad de enunciar los principios de una nueva cultura cris-
tiana. Con el fin de evitar errores de épocas pasadas —concretamente
las injerencias clericales en el ámbito civil o profano—, propuso dis-
tinguir netamente entre cultura y religión, es decir, aquello que está
«comprometido» con el tiempo y aquello que, por poseer carácter so-
brenatural y universal, «trasciende» al espacio y al tiempo. Por fin, las
relaciones entre lo espiritual y lo temporal aparecieron tematizadas
como tales.
En esta etapa destacan los escritos Religion et culture (1930) y De
régime temporel et de la liberté (1933). Este último contiene buena
parte de la antropología que propone el filósofo. Hace algún tiempo,
René Mougel designaba De régime temporel et de la liberté como «una
obra muy poco conocida en la que empieza Humanisme intégral»4.
Por este motivo, nuestra Tesis doctoral dedica una atención extraor-
dinaria a este periodo. En el discurso maritainiano de esta época so-
bresalen dos puntos íntimamente relacionados:
— Una conceptualización precisa y diferenciadora de lo que entiende
por orden temporal y orden espiritual. El «orden temporal» engloba to-
das las realidades que se ordenan a un fin específico distinto de la
vida eterna: un fin intrahistórico que consiste en el bien temporal y
perecedero del hombre en este mundo. Mientras que el «orden espiri-
tual» engloba todas aquellas realidades que se ordenan directamente
al fin último de la vida humana. El primero es, para Maritain, el or-
den de la naturaleza u orden del mundo; mientras que el segundo es
el orden de la Iglesia y del Reino.
— El modo de articularse estos dos órdenes. ¿Existe relación entre el fin
natural e intrahistórico y el fin sobrenatural? Sí, —responde el filóso-
fo— entran en «conexión vital» en el hombre. Como el bien temporal y
perecedero del hombre en este mundo es un bien humano, debe “super-
ordenarse” al fin último de la vida humana, que es el fin sobrenatural.
El desarrollo humano —dice el autor— no se reduce al progreso mate-
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rial o técnico, sino que incluye también el aspecto moral. Ciertamente,
la cultura y la religión son cosas distintas y como tales hay que tratarlas,
pero deben andar «vitalmente unidas» en la vida del hombre. Primero,
en nuestra vida privada; y desde allí, informando y vivificando la cultu-
ra y la civilización. Pues si éstas quieren ser verdaderamente humanas
deberán dirigirse a su fin específico temporal «subordinándose» y deján-
dose «vivificar» por el influjo del orden sobrenatural.
En efecto, para Maritain, el buen desarrollo de la libertad moral es
condición sine qua non de la libertad política; y la verdadera libertad
espiritual de la persona se da en la Iglesia. Dentro de la Iglesia, la na-
turaleza humana es transformada por la gracia en el mismo seno de la
sociedad temporal y surte efectos en ésta última. De ahí que el buen
ejercicio de la libertad afecte por tanto a dos dimensiones insepara-
bles: la salvación eterna y el desarrollo temporal.
Para el filósofo, la Iglesia es fuente y modelo de la sociedad tempo-
ral. Modelo para la civilización terrena en el sentido de que en la Igle-
sia el bien común es simultáneamente el bien del todo y de cada uno
de sus miembros. Cada miembro es para la Iglesia y la Iglesia es para
cada miembro. Maritain propone una sociedad temporal que sea co-
munitaria y personalista a la vez. Comunitaria porque cada individuo
deberá someterse al fin de la comunidad. Y personalista porque la co-
munidad, sin dejar de tener un fin temporal propio, deberá super-or-
denarse el fin último de cada persona, esto es el fin sobrenatural. La
Iglesia es también fuente porque comunica los bienes de arriba a la
sociedad temporal vivificándola y acercando así el mundo hacia el
reino de Dios. La Iglesia es pues un ideal que supera, pues pertenece
a otro orden, pero a la vez inspira y alimenta realizaciones históricas
concretas de sociedad temporal. Esta penetración de los valores evan-
gélicos en la cultura obedece al movimiento descendente de la Encar-
nación. No es algo que deba imponerse desde arriba por la confesio-
nalidad del Estado, dice Maritain, sino que cada cristiano debe
encarnar los valores evangélicos en lo secular y profano. De ahí surgi-
rá una civilización «vitalmente cristiana», inspirada en los principios
cristianos, pero no confesional.
d) Llegamos por fin al momento culminante de la exposición
maritainiana: la etapa de definición y divulgación del ideal histórico
concreto. De 1934 a 1938, Maritain focaliza la relación entre lo espi-
ritual y lo temporal en dos puntos: la autonomía de lo temporal y el
crecimiento del reino de Dios en la historia.
En cuanto al primer punto, Maritain fundamenta la autonomía de las
realidades temporales frente a lo espiritual en el concepto de «fin interme-
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dio» o «fin infravalente». El filósofo insiste en que el fin natural del mun-
do es un verdadero fin. No es un fin absolutamente supremo pero es fin.
Y por lo tanto no es simplemente un medio. Las cosas temporales son
más que un medio para lograr el fin sobrenatural, pues tienen una finali-
dad, una substantividad propia. Esto es a lo que Maritain pretende llegar
al hablar de fin intermedio o infravalente. De ahí que el hombre, deberá
buscar el bien espiritual a través de las realidades temporales y respetan-
do la finalidad particular de éstas; finalidad que está, a su vez, «super-or-
denada» al destino último de la creación. Por ser este uno de los princi-
pios más importantes de la filosofía maritainiana, hemos optado por
publicar aquí íntegramente el capítulo que nuestra Tesis Doctoral dedica
a la distinción y la relación entre el orden espiritual y el orden temporal.
La cuestión del crecimiento del reino de Dios en la historia es po-
siblemente uno de los puntos más interesantes y de difícil interpreta-
ción en el razonamiento maritainiano. Confluyen en él todos los
planteamientos que hemos visto hasta ahora. El autor arranca de la
siguiente pregunta: ¿cómo se prepara el reino de Dios en la historia?,
y más en concreto, ¿qué papel desempeñan el orden temporal y el or-
den espiritual en la realización del reino de Dios?
Humanisme intégral delimita las nociones de reino de Dios, Iglesia
y mundo. Los dos primeros pertenecen al orden espiritual porque su
fin es la vida eterna, mientras que el segundo pertenece al orden tem-
poral porque su fin se halla comprometido con el tiempo. Al definir
el Reino, Maritain presenta un concepto netamente escatológico: la
Ciudad donde Dios será todo en todos y que sólo se dará plenamen-
te al final de los tiempos. La Iglesia es el reino de Dios comenzado en
el tiempo, el Reino presente en la historia en estado peregrino. El
mundo es la ciudad profana. Su fin es el bien terrenal de los hombres.
El reino de Dios constituye el término final que la historia prepa-
ra y hacia el cual convergen, por un lado la historia de la Iglesia y del
mundo espiritual, y por otro la historia del mundo. La Iglesia es ya
substancialmente el Reino, por lo que la historia de la Iglesia es ya la
historia del Reino comenzado en el tiempo. Pero ¿qué ocurre con la
historia del mundo? El mundo, añade Maritain, sólo abocará en el
Reino tras una mutación substancial5. Entonces ¿qué pensar de lo
temporal en relación al Reino mientras no llegue este momento fi-
nal?, ¿qué valor tiene el mundo de cara al Reino? Ese es, a nuestro pa-
recer, el principal problema teológico que Maritain lleva años refle-
xionando y que procura resolver en Humanisme intégral 6.
Para Maritain, el mundo es un terreno compartido entre Dios, el
diablo y el hombre7. Esto hace que el mundo se vea atraído por dos
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frentes opuestos hasta el final de su historia temporal: el reino de
Dios y el reino del maligno. En cuanto que el mundo es asumido en
el universo de la Encarnación se dirige hacia el Reino; pero en cuanto
se atrinchera en su diferencia esencial se queda en mero mundo sepa-
rado del universo de la Encarnación y se dirige al reino de la reproba-
ción. Esta bipolaridad del mundo es lo que el filósofo llama ambiva-
lencia del mundo. La historia de la Iglesia, en cambio, no es
ambivalente. Como la Iglesia es santa, su historia es la historia del rei-
no de Dios comenzado en el tiempo. En la marcha del mundo hacia
el Reino, el hombre juega un papel crucial, pues es sobre todo en el
corazón del hombre donde se forja el destino del mundo. En efecto,
la ambivalencia histórica, es decir su efectiva evolución hacia uno u
otro término final, no es sino consecuencia de la disyuntiva moral
que a cada paso se abre en el corazón del hombre. Esto lleva a con-
cluir al filósofo que el valor de las realidades humanas en relacion al
término final que está más allá de sus fines propios, es decir el Reino,
reside en el esfuerzo humano por encarnar las exigencias del Evange-
lio en lo temporal. De hecho, Maritain piensa que todas las realida-
des temporales humanas perneadas por el amor de Dios permanece-
rán de una manera misteriosa en el Reino8.
Maritain subraya el carácter eminentemente metahistórico del
Reino. Por eso, si la Iglesia es esencialmente el reino de Dios comen-
zado en la historia, no puede “asimilar” las realidades temporales al
vivificarlas. La presencia del Reino en lo temporal mismo se reduce a
su fuerza elevadora y transfiguradora, a la potencia espiritual que tra-
baja en el mundo sin ser “el mundo”. Conducir el mundo hacia el
Reino no es, por tanto, sobrenaturalizar el mundo. Para Maritain, el
mundo atraído por un orden de vida superior y en marcha hacia su
destino último —el reino de Dios— continúa dirigiéndose inmedia-
tamente a una finalidad terrena e intrahistórica. Nunca deja, por tan-
to, de pertenecer al orden temporal y perecedero. Sólo al final de los
tiempos y tras una «transformación substancial», el mundo se con-
vertirá en la Tierra nueva9.
Sin perder de vista el carácter escatológico del Reino como destino
metahistórico, Maritain lo considera como una realidad dinámica en
continua interrelación con la historia del mundo. Más aún, para el fi-
lósofo existe cierta correspondencia invisible y providente entre el conti-
nuo desarrollo del mundo hacia su propio fin natural sublimado, y la
preparación del reino de Dios. De ahí justamente emana la obliga-
ción moral que tienen los cristianos de vivir los ideales evangélicos en
las realidades profanas. Más aún, el valor de estas realidades de cara al
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Reino reside precisamente en esta moralidad. De este modo, el filó-
sofo insiste en que no hay incompatibilidad sino compenetración, no
hay disyunción sino integración, entre la lucha interior del cristiano
por alcanzar la vida eterna y el esfuerzo humano en perseguir el pro-
greso temporal.
Son muchas las aportaciones que se derivan de la reflexión mari-
tainiana. Presenta el mensaje evangélico como fermento en la historia
que vivifica todos los ámbitos de la existencia humana y prepara el
advenimiento del Reino. Llama a la responsabilidad moral de los
cristianos para que vivan el espíritu cristiano, no sólo en su vida pri-
vada sino también en la esfera profana. Proclama el valor y la autono-
mía propias de las realidades temporales sin privarlas de su recta or-
denación última a la vida eterna. Inicia una línea personalista que
permite superar algunas limitaciones del a visión tradicionalista. Con
todo, su intento no carece de límites, pues la característica dualidad
de fines, natural uno sobrenatural el otro, que atraviesa todo su plan-
teamiento dificulta captar la realidad vocacionalmente unitaria de la
persona humana y con ella, del universo entero. En efecto, una dis-
tinción tajante entre le orden espiritual y el orden temporal, que sólo
traban relación en le corazón del hombre, no favorece la visión cristo-
céntrica del universo. Dios no ha creado dos realidades distintas que
deban ser armonizadas en un segundo momento en el interior del
hombre, sino una sola que, en Cristo, es natural y sobrenatural al
mismo tiempo.
* * *
A continuación —tras ofrecer el índice, abreviaturas y bibliografía
de la tesis— se presenta el capítulo VII de la segunda parte, el cual se
propone exponer las características principales del núcleo de la pro-
puesta maritainiana. Tras la experiencia del humanismo antropocén-
trico, propio de la Edad Moderna, el filósofo francés propone un hu-
manismo de carácter teónomo, que sepa evitar los excesos de la
ideología liberal y los del marxismo, y pueda restablecer la civiliza-
ción en el sentido y en la verdad por el advenimiento de un orden
nuevo: el “humanismo integral”.
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UN NUEVO HUMANISMO
Si las obras Religion et culture y Du régime temporel et de la liberté
pusieron los fundamentos de la filosofía política maritainiana y esbo-
zaron una propuesta concreta, Humanisme intégral constituye el pun-
to de llegada de todo lo anterior. Uniendo reflexiones precedentes,
Humanisme intégral ofrece una síntesis que converge hacia un progra-
ma bien definido1.
1. HUMANISME INTÉGRAL
El origen de Humanisme intégral se halla en unos cursos que Mari-
tain impartió en la Universidad Internacional Menéndez Pelayo de
Santander durante el verano de 19342. A lo largo de 1935, el texto
francés de estas clases, revisado y aumentado, fue apareciendo en di-
versas publicaciones de lengua francesa y bajo diversos títulos. Todo
este material elaborado en dos años escasos, sin llegar a una fusión to-
tal de los diversos elementos y estudios, fue reunido en un solo haz y
dado a la imprenta en París en abril de 1936. En julio se publicó bajo
el título Humanisme intégral 3.
Esta obra produjo, comenzando por su título, un impacto impor-
tante. La expresión «humanismo integral» no era la primera vez que
aparecía. Desde el año 1930, Maritain trabajaba en cimentar ontológi-
camente un pensamiento político llamado a transformar las estructuras
de la vida social y política, y comenzar así un nuevo orden en la histo-
ria. En la obra Du régime temporel et de la liberté hablaba de un «huma-
nismo teocéntrico» y lo designaba, por vez primera, como un «huma-
nismo integral»4. Pero en el año 1936, la expresión aparece sustentada
en planteamientos más acabados y emerge con mucha más fuerza.
En realidad era esto lo que bullía en la mente y en el corazón de
Maritain: ¿cómo abrirse camino ante la amenaza del liberalismo y del
totalitarismo?, ¿qué posibles fórmulas de participación en la vida po-
lítica pueden llevar a cabo aquellos ciudadanos que se rigen por los
ideales cristianos? La solución se presentaba en la búsqueda de «un
nuevo humanismo», bien diverso del liberal y del marxista. La idea
central de Maritain, que aparece a lo largo de toda su obra, es la exi-
gencia de edificar un mundo nuevo sobre el fundamento de la perso-
na para alcanzar un «humanismo integral» y suplantar así la cultura
actual ya en declive; y todo ello sin que suponga pasar del capitalismo
al comunismo. Dicho con otras palabras, el objetivo que Maritain
tiene delante es el restablecimiento de la civilización en el sentido y
en la verdad mediante un «orden nuevo»: el «humanismo integral».
El «humanismo integral» que propone Maritain es un «humanis-
mo teocéntrico», expresión que revela las características esenciales del
orden deseado. Debe ser, por un lado, humanista, es decir, propenso a
que el hombre realice todas su potencialidades, «las virtualidades en
él contenidas, sus fuerzas creadoras y la vida de la razón, y que traba-
je por hacer de las fuerzas del mundo físico instrumentos de su liber-
tad»5. Y por otro lado debe ser teocéntrico, es decir, consciente y con-
secuente con la idea cristiana de que Dios es el centro del hombre, lo
que implica una determinada concepción del hombre pecador y redi-
mido, así como de la gracia y de la libertad.
Humanisme intégral se sitúa en el terreno de una «filosofía prácti-
ca». Maritain trata de orientar la acción y dirigir la práctica a partir
de una determinada comprensión filosófica. «Se trata de una ciencia
de la libertad y por ello de una transformación del mundo y de la
vida»6. Pero a nivel de teoría, no de praxis concreta, si bien el autor
trata de cimentarla en la realidad del momento. Por ello Maritain es-
tructura su obra en tres fases diferenciadas. Por una parte el funda-
mento, por otra, una comprensión de la situación del momento, y
por fin, un proyecto para el futuro. El fundamento es la persona tal
como existe, redimida, con un fin sobrenatural y con una naturaleza
social. La lectura de la situación se hace desde dos momentos: uno
del pasado, el hombre y la cultura medieval cristiana que tienen por
centro a Dios; y otro desde el presente, la situación actual del hombre
y de lo humano, el humanismo antropocéntrico como resultado del
camino cultural de la modernidad7. La propuesta u orientación de la
acción futura es un «humanismo integral» que se concreta en el «ideal
histórico de una nueva cristiandad»: el desarrollo de la «libertad» en
la historia bien anclada en los valores cristianos8.
Desde luego, es un programa teórico, no es la praxis misma. Mari-
tain trata de suscitar hombres de acción, capaces de comprender esta
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exigencia de cambio, que se comprometan en el campo de la acción y
de la praxis cristiana. El humanismo integral se ofrece como un pro-
grama realizable. Maritain no quiere que se tome como una utopía,
sino como un proyecto concreto, como ideal regulador de un cam-
bio, hacia el estado en que el hombre pueda desarrollarse como per-
sona conforme a su vocación sobrenatural.
1.1. Edad Media y humanismo antropocéntrico
Al mirar la historia, Maritain no busca simplemente una constata-
ción empírica sino «una noción verdaderamente racional y filosófica
de las diversas fases de la historia»9, es decir, realizar juicios racionales
de valor, y discernir la forma y significado de las «constelaciones inte-
ligibles» que dominan las diversas fases de la historia humana.
Las dos fases diferentes de la historia en las que Maritain trata de
reconocer las «constelaciones inteligibles» son la cristiandad medieval
y el humanismo clásico. El paso de uno a otro en la historia represen-
ta el paso de un humanismo teocéntrico a un humanismo antropo-
céntrico10. Para definir uno y otro, Maritain recurrió a las disquisicio-
nes anteriormente plasmadas en Religion et culture. En primer lugar,
recordó la distinción entre el cristianismo y cristiandad. El cristianis-
mo tiene una significación religiosa y pertenece al orden espiritual;
mientras que las cristiandades son las formaciones culturales, políti-
cas y económicas que «llevan la huella de una concepción cristiana de
la vida»11. En consonancia con los argumentos maritainianos en rela-
ción al bien de la comunidad humana se puede decir que la cristian-
dad es una sociedad de cristianos con un bien común recibido de la
Iglesia aunque distinto al Bien común de la Iglesia, ya que uno y otro
pertenecen a órdenes distintos12. Toda cristiandad conlleva una cierta
visión del hombre y del mundo, del ser y de Dios, sostenida por la
verdad revelada en la Iglesia. Esta verdad es esencialmente una sabi-
duría que libera a la cultura del error y localizable como cristiana en
sus contornos específicos13.
Con el término «cristiandad» en sentido genérico, Maritain indica
una esencia que pone en juego los principios permanentes en lo que
concierne a la relación e lo temporal con lo espiritual. Bajo la guía de
tales principios permanentes, que se encuentran en el pensamiento
de Santo Tomás y la Iglesia constantemente nos los recuerda, caben
cristiandades diversas, es decir, realizaciones análogas de la «cristian-
dad» en las distintas épocas de la historia. Una de esas experiencias
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fue la «cristiandad medieval»; otra distinta será la «nueva cristiandad»,
que constituye precisamente la propuesta de Maritain y describe por
extenso en Humanisme intégral 14.
Al analizar la cristiandad medieval, Maritain señala que el concep-
to que se tenía de la misión histórica de la comunidad humana con-
sistía en establecer «una estructura social y jurídica puesta al servicio
del Redentor por la fuerza del hombre bautizado y de la política bau-
tizada»15, es decir, construir una «inmensa fortaleza» en cuya cima es-
taría la sede de Dios: «una estructura social y jurídica unificada bajo
el reino de Cristo»16 al modo de «una imagen figurativa y simbólica
del reino de Dios»17. Esta estructura se hallaba sostenida por la uni-
dad en la doctrina y protegida por el poder temporal. La unidad reli-
giosa y cierto fondo común de pensamiento aseguraban desde arriba
la unidad de la civilización.
El fondo común de pensamiento estaba dominado por la idea de
poner directamente al servicio de Dios todas las energías humanas y
también las instituciones políticas. La cristiandad medieval, sin caer en
la utopía teocrática, pensaba que todo lo temporal estaba al servicio de
lo sagrado y para proteger lo sagrado. Lo temporal, tendía a desempe-
ñar entonces una función únicamente «ministerial» de lo espiritual.
Por eso, Maritain estima que la cristiandad medieval corresponde a
una «concepción cristiana sacra de lo temporal»18.
Maritain no despreciaba la cristiandad medieval pero percibía que
era un modelo periclitado, pues toda cultura, por elevada que sea,
posee una duración limitada. Es cierto que la cristiandad medieval
consiguió una gran unión entre sociedad y cristianismo pero al precio
de que, en cierta manera, lo sagrado había fagocitado a lo humano.
Lo que extraña Maritain de ese momento histórico es una mayor re-
flexión del hombre sobre sí mismo y el reconocimiento de un signifi-
cado temporal y profano de la vida humana, pues todo lo humano
era puesto al servicio del fin sobrenatural y medido exclusivamente
por él19.
Como reacción al objetivismo medieval, surgieron y se impusie-
ron en la Europa moderna una serie de corrientes, tales como el Re-
nacimiento y la Reforma, dirigidas al análisis subjetivo, hacia la refle-
xión sobre la condición humana. Al incrementarse la «atención a lo
humano», se dio «un descubrimiento práctico de la dignidad propia
de lo que está oculto en el misterio del ser humano (...). La ciencia
emprende la conquista de la naturaleza creada; el alma humana saca
de su subjetividad un universo; el mundo profano se diferencia según
su ley propia; la criatura se conoce»20. Las cosas del tiempo y de la
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historia ya no son reducidas a un papel de instrumento o medio al
servicio de lo espiritual; la sociedad sacral dio paso a una sociedad de
tipo profano.
Maritain considera positiva esta «toma de conciencia» de lo hu-
mano porque así el orden profano o temporal es reconocido en su au-
tonomía y densidad propias. El problema fue que la ciencia, la políti-
ca, el arte, se emanciparon en la embriaguez de una nueva libertad,
olvidando los fundamentos metafísicos de la existencia humana21. El
humanismo, en vez de crecer en Dios, se cerró cada vez más a la Tras-
cendencia.
Al igual que Berdiaev, el autor de Humanisme intégral lamenta que
el crecimiento de la conciencia de la subjetividad, propia de la mo-
dernidad, fuera dirigido por un espíritu antropocéntrico. La oposi-
ción radical entre gracia y libertad de la antropología protestante uni-
da la teología humanista condujo hacia un intento de progresar sin
Dios22. Esto se tradujo en un «humanismo separado de la Encarna-
ción» que terminó por ser destructivo para el propio hombre. «Olvi-
dando que, en el orden del ser y del bien, es Dios quien tiene la inicia-
tiva primera y quien vivifica nuestra libertad, el hombre ha querido
hacer de su movimiento propio de criatura el movimiento absoluto
primero, dando a su libertad de criatura la iniciativa primera de su
bien. Forzosamente, pues, su movimiento ascensional se separaba
desde entonces del movimiento de la gracia; y por ello la edad de que
tratamos fue una edad de dualismo, de disociación, de desdoblamien-
to, edad de humanismo separado de la Encarnación, en la que el pro-
pio afán de progreso había de tomar un giro fatal y contribuir por sí
mismo a la destrucción de lo humano. Diremos, por ello, que el vicio
radical del humanismo antropocéntrico ha sido lo que tenía de an-
tropocentrismo, no lo que tenía de humanismo»23.
La forma que más representaba el humanismo antropocéntrico en
el momento histórico en el que escribe Maritain era el ateísmo sovié-
tico. El filósofo concibe el comunismo como un sistema completo de
doctrina y de vida que pretende revelar al hombre el sentido de su
existencia. Es una religión fundamentada en el ateísmo que se cree
llamada a sustituir a las demás religiones. La doctrina de Marx, en esen-
cia, es que las condiciones y formas de producción determinan la for-
mación y evolución de las sociedades humanas. De la estructura eco-
nómica, absolutamente material, depende la superestructura. Según
el esquema marxista, la causalidad material es lo único que cuenta, y
de esta causalidad material hay que esperar, en un segundo momento,
la salvación del hombre colectivo, la realización del reino de Dios24.
LA RELACIÓN IGLESIA-MUNDO EN EL PENSAMIENTO DE J. MARITAIN 277
«Relegando a la materia el dinamismo de la dialéctica hegeliana, es-
cribe Maritain, se pensará que el proceso económico —no automáti-
camente, sino con todas las energías que engendra y reaccionan sobre
él (ante todo con las energías de la conciencia revolucionaria)— debe
conducir al imperio de la razón, a la eliminación de la esclavitud del
hombre bajo las fuerzas irracionales, a la victoria del hombre sobre la
necesidad, a la dominación —por el hombre— de su propia historia.
Al final de este desarrollo, el hombre social será dueño absoluto de la
historia del universo»25. Al término de este dinamismo revolucionario
se dará el triunfo definitivo del hombre sobre su destino, es decir, «el
reino de Dios en la historia»26. Esta redención será obra del proletaria-
do por medio de la lucha de clases.
El reino de Dios es, para el marxismo, donde le proceso dialéctico
desemboca. Maritain estima que, en este punto, el pensamiento mar-
xista se hace traición a sí mismo, pues abandona su planteamiento
dialéctico materialista, cuya lógica reclamaría un movimiento sin fin,
para abrazar la idea de un término que proviene de profundas ten-
dencias espirituales: una situación en la que no habrá más querellas
entre los hombres ni de éstos con la naturaleza. El reino que promete
el marxismo es una versión secularizada del reino de Dios llamado a
permanecer en el tiempo de este mundo. El marxismo parece desco-
nocer la ley de conflicto y de lucha que rige durante toda la existencia
terrestre del hombre. En la historia de este mundo se hallan ineludi-
blemente mezclados el bien y el mal. «El reino de Dios, escribe Mari-
tain, sólo llegará al fin de la historia»27. Pero de este tema será objeto
de estudio en el próximo capítulo.
1.2. Humanismo teocéntrico
Al término de la evolución histórica secular, Maritain divisa dos
posiciones puras: una posición atea pura, que es el humanismo an-
tropocéntrico que acaba de describir, y una posición cristiana pura,
en la cual, el hombre es conocido como hombre del pecado y de la En-
carnación, centrado en Dios y no en sí mismo. Dentro de la posición
cristiana, Maritain distingue dos actitudes. La primera consiste en
volver al pesimismo del protestantismo primitivo: el hombre no es
nada y es necesario escuchar sólo a Dios. Esta es la actitud «antihu-
manista» seguida por Karl Barth. La segunda es la que Maritain asu-
me designa como la tomista: «salvar las verdades “humanistas” desfi-
guradas por cuatro siglos de humanismo antropocéntrico» y «rehacer
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totalmente las estructuras culturales y temporales» formadas en él28.
El autor de Humanisme intégral precisa que se trata de una «transfor-
mación substancial» de dichas estructuras, lo que supone pasar a una
nueva edad de la civilización. La filosofía de Santo Tomás, observa
Maritain, dispone de los instrumentos metafísicos y gnoseológicos
adecuados para servir de base a una filosofía social inspirada en los
valores del Evangelio. Entre estos elementos destacan el realismo
gnoseológico y la distinción entre orden natural y orden sobrenatu-
ral.
Para Maritain, salvar las verdades humanistas desfiguradas por los
siglos de humanismo antropocéntrico se traduce, sobre todo, en re-
conocer que la criatura merece ser rehabilitada, pero esta vez «en Dios»;
y todo ello en nombre de «una nueva edad de la cultura cristiana», en
nombre de un humanismo teocéntrico. En otras palabras, el filósofo
propone un «humanismo de la Encarnación» que, a diferencia de la
época medieval, valore la actividad profana del hombre en sí misma,
no mediante el distanciamiento de Dios como pretendía el humanis-
mo antropocéntrico, sino a través del reconocimiento de su justa au-
tonomía a la vez que su finalización en Dios. «En este nuevo momen-
to de la historia de la cultura cristiana, escribe, la criatura no sería
desconocida ni aniquilada ante Dios; sería rehabilitada en Dios». El
punto clave es que «la criatura sea verdaderamente respetada en su
enlace con Dios y porque todo lo tiene de él. Humanismo, sí; pero
humanismo teocéntrico, enraizado allá donde el hombre tiene sus ra-
íces; humanismo integral, humanismo de la Encarnación»29.
En definitiva, el «humanismo integral» de Maritain pretende hacer
una síntesis superadora de contrarios, entre el humanismo antropo-
céntrico de la edad moderna y el teocéntrico de la cristiandad medie-
val. La “integración” de los valores positivos de uno y otro constituirá
el «ideal histórico concreto de una nueva cristiandad»30. Para Mari-
tain, recuperar los valores que las fuerzas creadoras del hombre pro-
ducen en la historia responde al deseo de la Providencia que dirige la
historia. Si en Hegel, existe un “acción de la razón” que utiliza las pa-
siones humanas para hacer avanzar la historia del Espíritu, en Mari-
tain lo que existe es una “acción de la Providencia”, que a través de la
aventura de la emancipación, hace advertir los valores humanos ocul-
tos hasta entonces31. En el año 1959, con el fin de mostrar su distan-
cia respecto al planteamiento hegeliano y marxista, escribió: «no so-
mos cooperadores de la historia, somos cooperadores de Dios»32.
Maritain descubre que en la historia existe un sucederse de climas
o cielos históricos. Se descubre, por ejemplo, el tránsito de las civili-
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zaciones sagradas a las civilizaciones profanas o laicas. Estos cambios
no son aleatorios, obedecen al desarrollo natural del ser de las cosas.
La realidad dual de lo espiritual y de lo temporal ha dado paso al re-
conocimiento del valor en sí las cosas temporales. Este progresar de la
historia es ambivalente. Así, el paso adelante al que nos acabamos de
referir, se consiguió a lo largo de la edad moderna mezclado y viciado
de sus errores. Pero la historia no discurre ciegamente sino que avan-
za bajo el designio providente de Dios. «Una obra divina y oculta se
prosigue en la historia»33.
1.3. El ideal histórico concreto
La propuesta maritainiana de transformar las estructuras tempora-
les toma el nombre de «ideal histórico concreto de una nueva cris-
tiandad». Entiende Maritain por ideal histórico concreto, «una ima-
gen prospectiva que designa el tipo particular, el tipo específico de
civilización al que tiende una determinada edad histórica»34. No es
por tanto una utopía, es decir, un ente de razón aislado de toda exis-
tencia fechada y de todo clima histórico, una expresión de maximum
absoluto de perfección social y política irrealizable. El «ideal histórico
concreto» designa, al contrario, «una esencia ideal realizable». ¿Cuáles
son los elementos característicos del ideal histórico concreto denomi-
nado «nueva cristiandad»? Maritain enumera cinco notas característi-
cas contrapuestas al ideal histórico de la cristiandad medieval:
1) A una concepción sacral cristiana caracterizada por la tenden-
cia a la máxima unidad orgánica basada en el orden espiritual de la
persona y en la unidad de los principios doctrinales, el ideal histórico
de la nueva cristiandad se caracteriza por el pluralismo. La unidad or-
gánica de la ciudad que pretende Maritain comprende pluralidad de
agrupaciones y estructuras sociales que encarnen libertades positivas.
Deberá haber pluralismo económico y también pluralismo jurídico
que regule la tolerancia religiosa. Porque la unidad de esta ciudad
pluriforme, no se basará en una misma profesión de fe, sino en «una
común aspiración a la forma de vida colectiva más en armonía con
los intereses supratemporales de la persona»35. Entiéndase bien esto,
la unidad de la ciudad temporal de Maritain se basa en la vida tem-
poral de la persona, y por tanto está hablando del nivel temporal, y
no del nivel más elevado de los intereses supratemporales de ésta. Por
eso, esa unidad temporal o cultural no requiere la unidad de fe y reli-
gión.
280 IGNACIO SEGARRA MOLINS
Siguiendo la línea anunciada en Du régime temporel et de la liberté,
el orden temporal de la nueva cristiandad deberá ser comunitario y
personalista. Que sea comunitario significa, como ya sabemos, que el
bien común al que tiende la sociedad temporal consiste en la recta vida
terrena de la multitud reunida en sociedad. Personalista significa que el
bien común está «subordinado» al bien intemporal de la persona. «Su-
bordinado», para el autor francés no significa lo mismo que distinto
directamente dirigido. Para expresar este matiz singular, Maritain utili-
za el concepto de bien intermedio o infravalente. Aunque estos con-
ceptos serán ampliamente analizados en el próximo apartado, convie-
ne aquí emplazarlos en la propuesta política concreta del filósofo. El
bien común es un bien intermedio o infravalente. Esto significa que
tiene una especificidad propia que lo distingue del fin último y de los
intereses eternos de la persona humana, pero en su propia especifica-
ción desarrolla su subordinación a los fines y a los intereses superiores
de los que recibe sus líneas maestras. Por tanto, el bien común tiene
bondad propia, pero a condición de reconocer su subordinación al fin
último de la persona y no instituirse en bien absoluto.
La concepción personalista y comunitaria que la nueva cristiandad
lleva consigo, permite superar dos concepciones políticas antagónicas
que Maritain estima igualmente reprobables: los regímenes totalitarios
y los regímenes liberales. La nueva cristiandad, al ser personalista,
pone la persona por encima del Estado; y al ser comunitaria, pone el
bien común, que es su fin temporal, por encima de los intereses indi-
viduales36.
2) La cristiandad medieval concebía la función de lo temporal
como meramente instrumental respecto a lo espiritual. El ideal históri-
co de la nueva cristiandad comporta el reconocimiento de la «autono-
mía de lo temporal» en calidad de fin intermedio o fin infravalente.
Reconocer la autonomía de lo temporal lleva, en la filosofía política
maritainiana, a reconocer la consistencia propia del bien común de la
ciudad. La superación de una concepción instrumental de lo temporal
respecto a lo espiritual y el reconocimiento de la especificidad propia
del bien común temporal se desarrollaron en la modernidad por un
proceso progresivamente cerrado a la Trascendencia. Este proceso hu-
biera sido enteramente positivo de haber reconocido la subordinación
del fin temporal al fin último sobrenatural. Maritain propone rehacer-
lo ahora dando a conocer el rango del fin infravalente.
3) La tercera nota característica de una nueva cristiandad sería la
extraterritorialidad de la persona respecto a los medios temporales y
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políticos. Estos medios deben ponerse al servicio de la persona, y no
al revés. La persona posee una dignidad que no puede nunca verse
instrumentalizada37.
La condición propia del hombre es, ante todo, ser persona. Ni
simple individuo, conforme a la concepción liberal, ni partícula del
colectivo, conforme a la concepción comunista. El espíritu del capi-
talismo exalta las potencias activas e inventivas del hombre y las ini-
ciativas del individuo, pero desprecia la pobreza y al pobre. El pobre
existe sólo como instrumento de producción, no como persona. El
comunismo, en cambio, tiene la cualidad de haber captado la misión
histórica de la clase obrera. No es que Maritain ponga en el comunis-
mo su esperanza, lo rechaza al igual que el capitalismo porque ambos
desconocen el valor de la persona individual, pero admite que el co-
munismo ha sabido ver el papel histórico de la clase obrera. El filóso-
fo francés ve la necesidad histórica de que las masas se reintegren en
una civilización de espíritu cristiano. Piensa que la clase obrera tiene
un papel histórico y que el destino de la humanidad depende de su
comportamiento.
Por encima de estas dos grandes fuerzas políticas antagónicas, Ma-
ritain ve la necesidad de una tercera fuerza que evite una crisis comu-
nista, o una crisis de dictadura. La tercera fuerza sería el precedente
de nuevas formaciones temporal y políticamente diferenciadas, de
inspiración intrínsecamente cristiana e igualmente alejadas del fascis-
mo y del comunismo. Estas formaciones políticas serían capaces de
hacer que el desposeído cuarto estado tuviera acceso a la propiedad, a
la libertad real y a una participación real en la gestión política y eco-
nómica. Sólo así, pensaba Maritain, se cumpliría la necesidad históri-
ca de la “reintegración de las masas” en una civilización de espíritu
cristiano.
4) En la cristiandad medieval, la concepción familiar y sacra de la
autoridad llevaba a la distinción de razas sociales repartidas en las dis-
tintas funciones sociales. La nueva cristiandad se caracterizaría por la
«homogeneidad» de la raza. Esto significa que todos —ricos y pobres,
gobernantes y gobernados— gozan, en cuanto personas, de igual dig-
nidad.
5) Si la obra común a realizar por la cristiandad medieval era edi-
ficar una estructura social y jurídica unificada bajo el reino de Cristo,
una inmensa fortaleza en cuya cima se situaría Dios, la obra común a
realizar por la nueva cristiandad es una «comunidad fraterna». El
principio dinámico de la obra común de la nueva cristiandad no se-
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ría, por tanto, un imperio de Dios edificable aquí abajo, como era el
ideal medieval; ni menos aún el mito de la clase, de la raza, de la na-
ción o del Estado. Sería la idea evangélica de «la dignidad de la perso-
na humana, de su vocación espiritual y del amor fraternal que se le
debe»38. La comunidad fraterna es el ideal heroico a realizar. Por de
pronto, se debe comenzar por crear las condiciones político-sociales
que faciliten tender hacia la amistad fraterna. «Si es absurdo esperar
de la ciudad que haga a todos los hombres, tomados individualmen-
te, buenos y fraternales unos para otros, se le puede y se le debe pedir,
y esto es otra cosa, que tenga ella misma estructuras sociales, institu-
ciones y leyes buenas e inspiradas en el espíritu de amistad fraterna y
que oriente las energías de la vida social hacia tal amistad»39.
La nueva cristiandad que propone el filósofo no es una obra divi-
na realizable por el hombre en la tierra, sino «una obra humana por
realizar en la tierra mediante la penetración de una cosa divina, el
amor, en los medios humanos y en el trabajo humano»40, Se trata de
una obra de carácter profano, pues su fin es terreno, que ha de llevar-
se a término viviendo las verdades evangélicas en lo temporal mismo.
Esto supone cambios en el régimen de la vida humana: cambios inte-
riores, que afectan al corazón de los hombres, y cambios exteriores,
que interesan a lo social y visible, pues de acuerdo con la verdad el
bien el todo social se mediría en relación al fin último del ser huma-
no. En definitiva, lo que Maritain propone es un «Estado laico vital-
mente cristiano»41 y, por tanto, proceder en este mundo con una po-
lítica intrínsecamente cristiana en sus principios, su espíritu y sus
modalidades.
Para hacer esto posible, el cristiano «no puede hallarse ausente de
ningún dominio de la conducta humana, en todas partes se lo necesi-
ta». A los cristianos, como miembros de la ciudad temporal, les corres-
ponde de un modo directo e inmediato transformar éste y regenerarlo
según el espíritu cristiano. En el orden de las actividades estrictamen-
te temporales, sociales y políticas, la iniciativa debe venir de los segla-
res, no del clero, y actuar e nombre propio y bajo su propia responsa-
bilidad y no en nombre de la Iglesia.
2. DISTINGUIR SIN SEPARAR: UNA NUEVA LIGADURA
ENTRE LO ESPIRITUAL Y LO TEMPORAL
En el núcleo del proyecto humanista de Maritain se halla una re-
valorización de las realidades temporales distinta a las conocidas has-
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ta entonces. Lo temporal ya no deberá entenderse más como simple
instrumento al servicio del fin espiritual ni como fin principalísimo,
sino como fin específico sometido al fin último, es decir, como fin
intermedio o infravalente. De tal concepción se desprende lo que
después se denominaría «autonomía de las realidades temporales».
2.1. Compromiso con el tiempo y trascendencia
Desde Primauté du spirituel, Maritain sostenía la necesidad de dis-
tinguir netamente entre el orden de la cultura y el orden de la religión.
La obra Religion et culture reflejaba la noción de uno y otro orden. Ma-
ritain identificaba el orden temporal con el orden natural, y el orden
espiritual con el orden sobrenatural y universal. Al orden espiritual
pertenece la Iglesia y el Reino; mientras que al orden temporal perte-
nece el mundo. A partir de 1934, esta noción se vio completada con
nuevos elementos que, sin variar su esencial contenido, la clarificaban.
Humanisme intégral repite que la cultura y la civilización pertene-
cen al orden natural. Si es el caso, un orden natural sublimado por es-
tar vivificado por el orden espiritual pero, en todo caso, un orden na-
tural. Su objeto especificador es el bien terrestre y perecedero de
nuestra vida en el mundo. Hasta ahora, ninguna novedad respecto a
lo ya anteriormente revelado en Religion et culture; pero añade algo al
expresar el motivo porqué el orden de la cultura y de la civilización
aparece como el orden de las cosas del tiempo u orden temporal: por-
que «en sí mismas y por su propio fin, escribe, están comprometidas
en el tiempo y en las vicisitudes del tiempo»42. Desde ahora, el autor
recurrirá frecuentemente a la expresión «comprometidas con el tiem-
po» para caracterizar las realidades temporales.
Enseguida, Humanisme intégral pasa a describir, al igual que Reli-
gion et culture, el orden espiritual: el orden espiritual es un orden de
lo sobrenatural de la gracia y de los dones. Y añade: «por referirse a la
vida eterna, que es la vida íntima de Dios, constituye por oposición
[al orden temporal], un orden al cual conviene por excelencia el nom-
bre de espiritual, y el cual trasciende por sí el orden temporal»43. El
orden espiritual mira al bien eterno del hombre, y por lo tanto, «tras-
ciende» lo temporal y las vicisitudes terrenas.
Existe por tanto, y este es el elemento que saca a relucir Humanisme
intégral, una relación de «oposición» entre ambos órdenes. Este anta-
gonismo entre el orden espiritual y el orden temporal se da a razón de
que el primero mira a la vida eterna, que es participación en la vida ín-
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tima de Dios, mientras que el segundo es el orden de las cosas que mi-
ran al bien terrenal del hombre, al bien del hombre en el tiempo y
«comprometido» con el tiempo. Ciertamente, el fin específico de lo
temporal se agota en el tiempo, mientras que el fin de lo espiritual es
eterno. Esto caracteriza específicamente a estos órdenes; pero cuidado,
la distinción entre orden temporal y orden espiritual que se desprende
de Humanisme intégral, no radica tanto en diversificar lo temporal-
mente finito de lo eterno, cuanto en enfrentar lo que está «comprome-
tido» con el tiempo y lo que «trasciende» al tiempo44. Maritain establece
entre el orden temporal y el orden espiritual una relación de «oposi-
ción» entre compromiso con el tiempo y trascendencia, entre vida te-
rrestre y vida eterna, entre naturaleza y gracia, en definitiva, entre fin
temporal y fin eterno. Es más una cuestión de fines que de duración.
«He aquí dos fines específicos netamente distintos»45, dirá más adelan-
te el autor. Este matiz, no resulta indiferente, pues si la relación entre
lo espiritual y lo temporal se fundamentase en la duración, lo que co-
rrespondería por oposición a lo temporal sería lo eterno; pero Maritain
no habla de orden eterno sino de orden espiritual.
Trascendencia, interpreta Mougel, no significa separación ni indi-
ferencia de lo espiritual respecto a lo temporal. Expresa una jerarquía
de valores y de fines. Bajo el nivel sobrenatural se abre un nivel hu-
mano que ni es reabsorbido por el nivel sobrenatural ni se confunde
con éste. Si el naturalismo político fue el principal error de Action fran-
çaise, su rechazo no conduce a un absurdo sobrenaturalismo que vo-
latilice el orden natural humano. No hay gracia sin naturaleza huma-
na, pues la gracia es para el hombre46.
La distinción entre el orden espiritual y el orden temporal es una
cuestión que «pertenece a la naturaleza de las cosas»47, dice Maritain, y
como tal debe permanecer a lo largo de la historia. Efectivamente, no se
trata de un convencionalismo práctico o un artificio inventado para evi-
tar que algunos identifiquen la religión o la Iglesia con determinados in-
tereses humanos, sino que se trata de una verdad ontológica, pues exis-
ten en la práctica fines distintos. Pero siendo necesario entender que hay
un orden espiritual y un orden temporal, éstos no deben permanecer
«separados» pues lo temporal requiere ser vivificado por lo espiritual.
2.2. El fin infravalente y la autonomía de lo temporal
Así como Maritain pensaba que las realidades temporales tienen su
propia finalidad terrestre, sabía también que este fin terrestre no es el
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fin absolutamente último. Unas palabras pronunciadas en una clase
impartida en Versalles en 1936 no dejan lugar a dudas. «Está claro que
el fin terrestre no es último, o no es último como dice santo Tomás,
sino bajo cierta relación y en un orden dado. El fin pura y simplemen-
te último es la vida eterna, y por esto todo el orden de la civilización o
de la cultura está referido indirectamente o subordinado al orden espi-
ritual»48. Se trata de dos fines distintos, el temporal y el espiritual, or-
denados jerárquicamente. Que entre el fin terrestre y el fin absoluta-
mente último haya cierta subordinación, no impide que el primero deje
de ser fin. De todas maneras, fin inferior es un «fin intermedio» o «fin
infravalente», pues vale menos que el fin al que se ordena.
En la obra Science et Sagesse, escrita en 1934 y publicada un año
después, Maritain se detuvo a explicar este concepto aludiendo a su
origen tomista. La perspectiva abierta por Santo Tomás permite dis-
tinguir entre los fines últimos, los fines intermedios o infravalentes, y
los instrumentos o medios. La finalidad intermedia tiene un valor
propio de finalidad, pese a que una finalidad superior le esté super-
ordenada, mientras que el medio es puramente ad finem y está espe-
cificado por el fin. En otras palabras, aunque tanto el fin intermedio
como el puro medio deben ordenarse al fin último, su ordenación es
distinta: el medio es querido únicamente en vistas al fin último,
mientras que el fin infravalente tiene auténtico valor de fin. Digamos
que aunque todo debe subordinarse al fin último, esto no impide que
el fin intermedio merezca ser deseado por si mismo49.
Un ejemplo, aunque no sea de Maritain sino nuestro, puede ayu-
dar a comprender el razonamiento del filósofo. La salud es un bien
natural que los hombres buscamos proteger. Con vistas a este fin,
procuramos mantener una alimentación equilibrada, hacer ejercicio
físico, acudir al médico ante síntomas de enfermedad, etc. Esta acti-
tud es común en todos los hombres independientemente de la reli-
gión que profesen. Cuando una persona acude a la consulta de un
médico, el fin inmediato que ordinariamente persigue no es la salud
del alma sino la salud del cuerpo, lo que no impide ordenar este fin
inmediato a un fin superior. Concretamente, el cristiano deberá or-
denar la salud a la santidad, pues esta primera es menos valiosa que la
segunda. Sin duda, de esta ordenación derivan implicaciones morales
decisivas, pero lo que importa señalar ahora es que el fin salud es un
fin infravalente respecto al fin santidad. En consecuencia, y confor-
me al planteamiento maritainiano, la salud debe apreciarse como un
bien en sí mismo y no solamente como un medio o instrumento para
alcanzar la santidad.
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Las criaturas, se lee en Humanisme intégral, en cuanto han salido
de las manos de Dios son buenas y dignas de ser amadas. Y «amar a
un ser en Dios y por Dios no es tratarlo como un puro medio o una
pura ocasión de amar a Dios; es amarle y tratarle como un fin»50. Me-
rece ser amado en cuanto que su dignidad deriva del amor de Dios.
Por eso, cuando Maritain proponga un «humanismo integral», em-
pujará hacia un humanismo en el que la criatura no sea desconocida
o aniquilada ante Dios (como hacía la cristiandad medieval), ni tam-
poco rehabilitada sin Dios (como ha hecho el humanismo antropo-
céntrico), sino «rehabilitada en Dios», es decir, respetada «en su enla-
ce con Dios».
Si bien Maritain postula en Humanisme intégral que se reconozca
el alto grado de dignidad de lo temporal, su visión no había sido
siempre así. Un pequeño detalle evidencia la evolución sufrida por
Maritain en relación a este tema. En la edición original de Art et Sco-
lastique (1920), el autor francés había plasmado una consideración
un tanto pesimista las cosas humanas: «Paja humana es el Partenón y
la catedral de Chartres, la Capilla Sixtina y la Misa en re...; paja que
será quemada el último día. “Las criaturas no tienen salvador”»51. En
la tercera edición de Art et Scolastique, de 1935, el autor se arrepiente
de haber menospreciado las cosas de la tierra y rectifica diciendo que
todas las criaturas son amadas por Dios52. En mismo año, en la obra
Science et Sagesse, a propósito de discernir el terreno propio de la filo-
sofía cristiana frente al de la teología, el filósofo estima que las cosas
de la tierra y de la historia no deben ser consideradas solamente como
medios de cara a la eternidad, sino por sus finalidades y valor creados
en sí mismos53. Es indudable que entretanto el filósofo había madu-
rado su comprensión de la metafísica tomista y, fruto de esta mayor
profundización, había reconsiderado el valor de lo temporal54. Para
Maritain, la noción ontológica que mejor expresa la situación de las
realidades temporales respecto al fin último es la del fin intermedio o
fin infravalente.
El debate sobre las realidades temporales consideradas como me-
dio o como fin en relación al fin último no es, sin duda, nada despre-
ciable. De la clarividencia maritainiana resulta una iluminación de la
autonomía de lo temporal con su valor de fin infravalente. Si algo se-
ñala y pregona Maritain en este momento es que «el pensamiento tie-
ne su propia grandeza; y la filosofía; y la ciencia; y la metafísica. La
ciudad carnal tiene su propia finalidad humana que no es el reino de
Dios o el servicio a la Iglesia»55. René Mougel deja constancia de ello
y explica cómo se imbrican el fin último y el fin temporal. Para un cris-
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tiano, dice Mougel, el fin último atraviesa toda su vida por el misterio
de la libertad y de la gracia; todo en su vida debe orientarse efectivamen-
te y ser juzgado por el amor a este fin. «Pero esta ordenación suprema
es de orden trascendente, espiritual y eterna; y porque es trascenden-
te deja abierto y libre bajo ella el campo de las finalidades terrestres,
temporales e inmediatas». El fin sobrenatural «no las reemplaza, las
deja realizarse según la vocación propia del hombre, es decir, libre-
mente, como una obra de cultura, de razón y de libertad»56.
2.3. Ligazón entre el orden temporal y el orden espiritual
El reconocimiento del valor y la densidad propia de las realidades
temporales no llevó a Maritain a desligarlas del fin último de la crea-
ción. La emancipación respecto al fin sobrenatural no implica nece-
sariamente separación ni desacuerdo; al contrario, la cultura y la civi-
lización deben ordenarse a su propio fin subordinándose a la vida
eterna y dejándose vivificar por las energías del orden trascendente.
Cuando estudiamos Religion et culture, analizamos ya lo que el filóso-
fo entiende por «subordinación» y «vivificación». En el año 1936, el
autor ratificaba todas estas cosas a la vez que profundizaba un poco
más en el contenido de los términos.
Al igual que en el año 1930, «subordinarse a la vida eterna» signi-
fica, en el caso de la cultura y la civilización, procurar su propio fin
temporal —el bien terrestre y el desarrollo de las diversas actividades
naturales del hombre— «según una atención eficaz a los intereses
eternos de la persona y facilitar su acceso al fin último sobrenatu-
ral»57. Veíamos también que subordinarse y vivificarse supone abrirse
al influjo de la fe cristiana. Esta necesidad proviene del fin específico
mismo de toda civilización, pues le es imposible alcanzar plenamente
su fin temporal sin la ayuda de la religión. En los años 1934 y 1936,
Maritain esclareció esta última idea al ponerla en relación con una re-
flexión sobre la unión vital entre la virtudes naturales y sobrenatura-
les58. Veámoslo brevemente.
Como es sabido, la vida de la civilización responde a una inclina-
ción natural, pero no es sólo un hecho físico, es obra de la razón y de
la virtud. Las virtudes directamente comprometidas con el desarrollo
de la civilización son las virtudes naturales, es decir, las virtudes cardi-
nales: prudencia justicia, fortaleza y templanza; mientras que las vir-
tudes por las que somos miembros del reino de Dios son las virtudes
teologales y las virtudes morales sobrenaturales. Dicho brevemente,
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las virtudes morales naturales son, en sí, para la vida civil, y las mora-
les infusas para la vida divina comenzada aquí abajo. Las primeras
tienen por fin el bien de la civilización, las segundas proporcionan los
hábitos y la vida sobrenatural59.
Sin embargo, prosigue el filósofo, existe una «unión orgánica» o
«cohesión vital» entre virtudes naturales y sobrenaturales, porque la
perfección de las primeras no puede alcanzarse sin las segundas, no
hay perfecta virtud sin el amor y la caridad. Para alcanzar el pleno es-
tado de virtud, explica Maritain, las virtudes morales naturales nece-
sitan ser unidas a la caridad y a las virtudes morales infusas, que las
eleva y las ordena a los fines supratemporales de la persona humana.
Pero las virtudes naturales no son sobreelevadas instrumentalmente.
«Porque la virtud adquirida mantiene la iniciativa del movimiento
respecto a sus propios fines, que son civiles o temporales, aunque
tenga necesidad de la virtud infusa para ser llevada ultra suum specifi-
cum, más allá de su punto de especificación puramente natural, como
conviene a una vida civil o temporal sanamente finalizada, es decir,
indirectamente referida al fin último sobrenatural»60. Por eso, conclu-
ye el filósofo francés en otro lugar, «nosotros entendemos igualmen-
te, por qué las civilizaciones, perteneciendo al orden natural, no pue-
den llegar a su pleno estado y a su plena dignidad de civilizaciones si
ellas no son sobreelevadas, en su orden propio, por la influencia de
las virtudes que les revelan, no lo que es del César, sino lo que es de
Dios»61, es decir, su fin absolutamente último.
¿Cabe pensar en una civilización que reúna a los hombres en una
unidad solamente natural de una vida temporal conducida sólo por
la pura razón? Se pregunta Maritain evocando acaso el error natura-
lista de Action française 62. Sí, responde, pero sólo cabe considerarlo
como un ente ficticio. Tal unidad nunca podrá llevarse a la práctica
porque la humanidad no existe en estado de naturaleza pura sino en
estado de naturaleza perdida y rescatada. La necesidad que tiene la
cultura y la civilización de ser vivificadas por el orden sobrenatural
corresponde a la situación existencial del hombre en este mundo, ob-
serva el filósofo; y lo concreta con un ejemplo: si la filosofía no debe
permanecer absolutamente «autónoma», en el sentido de pretender la
pura racionalidad desligada de la teología, es «porque su objeto mis-
mo no es solamente humano, sino que en tanto que existencialmente
humano, también es divino y sobrenatural»63.
Si no se tomara en consideración esta ligazón entre desarrollo hu-
mano y orden sobrenatural se caería en un dualismo en el que lo
temporal vive absolutamente independiente de lo espiritual. El dua-
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lismo disocia todo: el alma y el cuerpo, Dios y el hombre, la fe y la ra-
zón, lo espiritual y lo temporal, las cosas de Dios y las cosas de la tie-
rra. Precisamente, apuntaba Maritain, los males que sufre nuestra ci-
vilización se deben a que se han separado estos dos registros y se han
concebido ajenos el uno al otro: «Durante mucho tiempo, en el curso
de la edad moderna, el mundo cristiano ha obedecido a dos medidas
opuestas, una medida cristiana para las cosas del culto y de la religión
y, al menos para los mejores, para las cosas de la vida interior; y un
ritmo naturalista para las cosas de la vida profana, social, económica
y política, abandonadas a su propia ley carnal»64. Este dualismo de-
semboca en un «ateísmo práctico» porque, al final, Dios no tiene nin-
guna incidencia en la existencia e historia humanas65.
La conceptualización maritainiana de lo temporal como un fin in-
termedio, logra un equilibrio positivo en el que las realidades terrenas
no son ni independientes respecto al fin último ni instrumentalizadas
por éste, sino sobreelevadas en su propio orden gracias a su ordenación
al fin último sobrenatural. Esto es lo que le llevó a Maritain a concluir
que el tiempo de construir una fortaleza en la tierra para hacer un tro-
no a Dios había terminado; la época en que «las cosas humanas prote-
gían a las cosas divinas» o que la fuerza humana se ponía al servicio de
Dios había concluido. Por el contrario, lo que conviene en nuestros
días es el movimiento inverso que sigue la ley de la Encarnación; pues,
como dice Santo Tomás, «en el misterio de la Encarnación el movi-
miento descendiente de la divina plenitud en las profundidades de la
naturaleza humana importa más que el movimiento de ascensión de la
naturaleza humana hacia Dios»66. Así, comentaba Maritain en el año
1938, el tema práctico «que las almas cristianas parecen comprender
más y más hoy en día es que pertenece a las cosas divinas proteger a las
cosas humanas, protegerlas y vivificarlas. ¡Dejar hacer a Dios! ¡Confiar
en Él! Más que levantar murallas y atrincherarse tras las obras fortifica-
das, conviene que los cristianos se difundan en los campos humanos,
que entren en lo más profundo del mundo, contando con la fuerza de
Dios que es la fuerza del amor y de la verdad». Y terminaba con una
alusión tan encendida como desaprobatoria de la causa que abandera-
ba el frente nacional en la Guerra civil española: «Es Él quien salvará la
civilización, son las cosas divinas las que salvarán las cosas humanas,
(...) porque no es con los gases asfixiantes ni las bombas incendiarias,
ni con los cambios de la Bolsa, ni con las batallas de mentiras, que las
cosas divinas puedan ser protegidas»67.
A modo de conclusión de este epígrafe se puede decir que Mari-
tain señala una nueva ligadura en el orden espiritual y el orden tem-
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poral para salvar lo temporal mismo. El orden temporal y el orden es-
piritual son distintos y como tales hay que considerarlos; pero sin ol-
vidar que existen juntos, pues en la etapa terrena del hombre los en-
contramos vitalmente unidos. Si por un lado Maritain predica que
«el orden espiritual es superior al temporal y está al mismo tiempo li-
gado vitalmente a éste»68, también hay que pensar que lo temporal
humano existe vitalmente unido a lo sobrenatural. Recordemos que
al hablar de la filosofía, Maritain indicaba que su objeto mismo no es
solamente humano, sino que en tanto que existencialmente humano,
también es divino y sobrenatural. Sería inhumano separarlos porque
lo temporal requiere, en sí, vivificarse por lo espiritual, porque el ver-
dadero bien temporal es un bien natural sublimado. Por eso, las cosas
humanas, gozando de su propia densidad, necesitan ser inspiradas y
fortificadas por el espíritu cristiano. En Maritain, «lo temporal es ama-
do por sí mismo, pero lo espiritual está llamado a informarlo, a inspi-
rarlo, a fortificarlo para que dé sus frutos y realice su vocación en todos
los órdenes de la vida humana, cultural, filosófica, política, social.
Dejada a si misma es hecha presa de los peligros maléficos»69, explica
Charles Blanchet.
El filósofo francés llama a todos los cristianos y hombres de buena
voluntad a trabajar para el advenimiento de esta nueva ciudad de ins-
piración cristiana en la que el dualismo no tiene cabida. Lo espiritual
debe sembrar el campo de lo temporal. «Es una nueva ligadura entre
lo espiritual y lo temporal que Maritain brinda para salvar lo tempo-
ral mismo: Distinguir para unir»70.
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NOTAS
1. Cfr. G. COTTIER, Les intuitions majeeures d’Humanisme intégral, en AA.VV., L’Hu-
mannisme intégral de Jacques Maritain, Paris 1988, p. 87.
2. La traducción española de estas seis lecciones fue publicada al año siguiente en
Madrid bajo el título Problemas espirituales y temporales de una nueva cristiandad,
Madrid 1935.
3. J. MARITAIN, Humanisme intégral. Problèmes temporels et spirituels d’une nouvelle
chrétienté, Paris  1936. (ŒC, VI, pp. 291-634). Los dos primeros capítulos habían
sido publicadas con el título Humanisme et culture, «Études Carmélitaines» 2 (1935)
94-130, y Les sens de l’atheísme marxiste, «Esprit» 4 (1935) 88-101. El capítulo ter-
cero había sido publicado con el título Le chrétien et le monde, «Revue de Philo-
sophie» 5 (1935) 1-22. Los capítulos cuatro y cinco habían aparecido antes con el
titulo L’ídéal historique d’une nouvelle chrétienté, «La Vie Intellectuele» 2 (1935)
181-232. El capítulo sexto había sido publicado con el título Des chances histori-
ques d’une nouvelle chrétienté, «Esprit» 4 (1935) 101-117. La introducción es el
texto revisado y aumentado del artículo publicado con el mismo título en «Ven-
dredi» 1 (1935) 2. El anexo es el texto revisado de los artículos: Struture de l’action,
«Sept» 2, 59 (1935) 6-7, y Le problème de la presse, «Sept» 2, 61 (1935) 4-5. La
edición definitiva del libro, con muy pocas modificaciones respecto a la primera,
fue terminada en 1946. Cfr. P. VIOTTO, Nota bibliografica, en DH, p. 249. En
este artículo, el autor retoma la Note bibliographique sur «Humanisme Intégral» que
había aparecido antes en «Notes et documents» janvier-juin (1987) 88. Cfr. tam-
bién H. BARS, Maritain en notre temps, Paris 1959, pp. 381s.
4. J. MARITAIN, DR, ŒC, V, p. 394.
5. «Disons que l’humanisme (...) demande tout à la fois que l’homme développe les
virtualités contenues en lui, ses forces créatrices et la vie de la raison, et travaille a
faire des forces de monde physique des instruments de sa liberté» (J. MARITAIN,
HI, ŒC, VI, p. 298). Para la traducción al castellano, seguiremos la que se en-
cuentra en J. MARITAIN, Humanismo integral, Madrid 1999.
6. A. LOBATO, La persona eje del humanismo integral de J. Maritain, o.c., p. 8. En este
trabajo se puede encontrar una reflexión sobre Humanisme intégral. Son interesan-
tes también la recensión que hizo M.-D. Chenu, que aparece en «BoletinThomis-
te» 5 (1938) 360-364; el trabajo ya citado del profesor Mariano FAZIO, Tre propos-
te di società cristiana (Berdiaeff, Maritain, Eliot) «Acta Philosophica» 9 (2000)
287-311; así como la introducción de Juan Manuel BURGOS a la edición española
de J. MARITAIN, Humanismo integral, Madrid 1999. Para un buen resumen del li-
bro, cfr. la nota bibliográfica de Piero VIOTTO publicada en Il pensiero político di J.
Maritain, en IP, pp. 387-397.
7. A este propósito, Cottier anota que el autor de Humanisme intégral no mira la his-
toria inmediatamente, puntualmente, y por tanto efímeramente, sino sabiendo
que las corrientes más decisivas del tiempo presente no se explican sino como la
herencia de un pasado y sin dejar de valorar las virtualidades que contienen. Por
otra parte, la visión de la historia que tiene Maritian está ligada a la perspectiva de
la filosofía práctica que pretende ser su obra, y por ello, capaz de inspirar una ac-
ción. Este modo de ver la historia, observa Cottier, presupone pensar que la histo-
ria posee su racionalidad y su lógica propias. Cfr. G. COTTIER, Les intuitions maje-
eures d’Humanisme intégral, o.c., pp. 91s.
8. Cfr. A. LOBATO, La persona eje del humanismo integral de J. Maritain, o.c., p. 11;
R. MOUGEL, La vision maritainiane des rapports de l’Église et du monde, en Monti-
ni, Journet, Maritain: une famille d’esprit, o.c., p. 113. Un estudio concienzudo so-
bre el humanismo de Maritain como superación de la cristiandad medieval y del
humanismo antropocéntrico se halla en Y. FLOUCAT, Jacques Maritain ou la fidéli-
té à l’Éternel, Paris 1996.
9. J. MARITAIN, HI, ŒC, VI, p. 449.
10. Maritain comenzó a analizar esta temática en las clases que impartió en marzo de
1934 en el Angelicum de Roma. Más tarde fueron recogidas en la obra Science et
sagesse. Cfr. capítulo tercero de Science et sagesse, o.c., ŒC, VI, pp. 79-139, princi-
palmente en sus últimas páginas.
11. J. MARITAIN, HI, ŒC, VI, p. 343.
12. Vid., nuestro capítulo VI, apartado 5: La misión de la libertad humana en relación
a la comunidad.
13. Cfr. Y. FLOUCAT, Jacques Maritain ou la fidélité à l’Éternel, o.c., p. 69.
14. Desde Primauté du spirituel, sin expresar todavía el proyecto de «nueva cristiandad»,
Maritain defendía ya la necesidad de aplicar al momento histórico presente, aunque
no igual sino análoga, los principios eternos que hicieron posible la cristiandad me-
dieval. Vid., Capítulo III, apartado 2.2: Primauté du spirituel, punto g).
15. «une structure sociale et juridique mise su service du Rédempteur par la force de
l’homme baptisé et de la politique bapteisée» (J. MARITAIN, HI, ŒC, VI, p. 464).
16. «une structure sociale et juridique unifiée sous le règen du Christ» (ibid., p. 311).
En los mismos términos Maritain describía la cristiandad medieval en un debate
de abril de 1934, cfr. De la liberté dans une chrétinté moderne, ŒC, VI, p. 1044.
17. «une image figurative et symbolique deu royaume de Dieu» (J. MARITAIN, HI,
ŒC, VI, p. 465).
18. Ibid., p. 457.
19. Se le ha criticado a Maritain simplificar demasiado en una idea la complejidad de
toda época, toda una civilización como es la medieval. Efectivamente, en la medi-
tación filosófico-teológica que hace Maritain sobre la historia, el juicio sobre la
Edad media quizá sea un poco reductivo. Sin embargo, hay que tener en cuenta
que lo que interesa al filósofo francés no es hacer un análisis histórico, sino que
desde un nivel filosófico y teológico, examina el proceso de secularización de la
cultura en Occidente en busca de la cultura profundamente renovada que convie-
ne edificar. Dicho con otras palabras: la referencia a la Edad media, importa a Ma-
ritain sólo en función del proyecto de la «nueva» Edad Media. Cfr. Y. FLOUCAT,
Jacques Maritain ou la fidélité à l’Éternel, o.c., pp. 56-58.
20. «Disons qu’il s’agit d’une prise de conscience et d’une découverte pratique de la dignité
propre de ce qui est caché dans le mystère de l’être humain (...). La science entreprend
la conquête de la nature créée, l’âme humaine se fait un univers de sa subjectivité, le
monde profane se différencie selon sa loi propre, la créature se connaît» (ibid., p. 324).
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21. Cfr. Ch. BLANCHET, Primauté du spirtuel et passion du temporel dans l’œuvre de Jac-
ques Maritain, o.c., p. 56.
22. El autor de Humanisme intégral entiende por teología humanista dos corrientes
consecutivas. En primer lugar el racionalismo cartesiano del siglo XVII ofrecía al
mundo un saber natural perfecto. Se llegaba entonces a una concepción según la
cual el hombre se ordenaba a «dos diversos fines absolutamente últimos: un fin últi-
mo puramente natural, de prosperidad perfecta aquí abajo, y un fin último sobre-
natural, de beatitud perfecta en el cielo». De acuerdo con esta dicotomía, bastaría
la razón para ser sabio, bueno y ganar la tierra. La gracia de Dios sería solamente
un «envoltorio» para ganar el cielo, pero no ilustraría el obrar del hombre en la tie-
rra. Después llegaron Comte, Hegel y Rousseau quienes, dando un paso más, con-
sideraron al hombre en una condición «puramente natural», desligado de toda co-
nexión sobrenatural que se refiera al pecado o a la gracia (cfr. J. MARITAIN, HI,
ŒC, VI, pp. 319-322).
23. «L’homme, oubliant que dans l’ordre de l’être et du bien, c’est Dieu que a la pre-
mière initiative et qui vivifie notre liberté, a voulu faire de son mouvement propre
de créature le mouvement absolument premier, donner à sa liberté de créature la
première initiative de son bien. Il fallait donc que son mouvement d’ascension fût
dès lors séparé du mouvement de la grâce, c’est pourquoi l’âge en question a été
un âge de dualisme, de dissociation, de dédoublement, un âge d’humanisme sépa-
ré de l’Incarnation, où l’effort de progrès devait prendre un caractère fatal et con-
tribuer lui-même à la destruction de l’humain. Bref, disons que le vice radical de
l’humanisme anthropocentrique a été d’être anthropocentrique et non pas d’être
humanisme» (ibid., p. 325). Vid., también la explicación que se hizo sobre la ini-
ciativa primera de Dios en el obrar libre del hombre en nuestro capítulo VI, apar-
tado primero: Naturaleza, libertad humana e historia.
24. Para el análisis de la doctrina marxista, el autor de Humanisme intégral se sirvió
principalmente del estudio de M. Auguste CORNU, Karl Marx, de l’hégélianisme au
matérialisme historique, Paris 1934, lo que no significa que Maritain no conociera
las obras de Marx de primera mano.
25. «En repoussant dans la matière le dynamisme de la dialectique hégélienne on pen-
sera que le processus économique —non pas automatiquement, mais avec toutes
les énergies qu’il engendre et qui réagissent sur lui, et avant tout avec les énergies
de la conscience révolutionnaire— doit conduire à l’empire de la raison, à l’élimi-
nation de l’esclavage de l’homme sous les forces irrationnelles, à la victoire de l’-
homme sur la nécessité, à sa mainmise sur son histoire. L’homme social, au terme
de ce développement, sera le maître absolu de l’histoire et de l’univers» (J. MARI-
TAIN, HI, ŒC, VI, p. 353).
26. «il a pour terme le royaume de Dieu dans l’histoire» (ibid., p. 357).
27. Ibid., p. 362.
28. Ibid., p. 375.
29. «A ce nouveau moment de l’histoire de la culture chrétienne, la créature ne serait
pas méconnue ni annihilée devant Dieu; et elle ne serait pas non plus réhabilitée
sans Dieu ou contre Dieu; elle serati réhabilitée en Dieu». «C’est que la créature
soit vraiment respectée dans sa liaison à Dieu et parce que tenant tout de lui; hu-
manisme, mais humanisme théocentrique, enraciné là où l’homme a ses racines,
humanisme intégral, humanisme de l’Incarnation» (ibid., pp. 375s.).
30. Cfr. A. LOBATO, La persona eje del humanismo integral de J. Maritain, o.c., p. 7; M.
IVALDO, L’Humanisme intégral comme expresion de la pensée syinthetique «Notres et
documents» 17-20 (1987) 30-38.
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31. Cfr. Ch. BLANCHET, Primauté du spirtuel et passion du temporel dans l’œuvre de Jac-
ques Maritain, o.c., p. 57. En el mismo sentido se explicaba H. Bars en el ensayo
más completo bien recibido que escribió sobre el filósofo francés. El autor de Hu-
manisme intégral, dice Bars, concibe la realidad como histórica, porque la historia
nos hace asistir al desarrollo de ideas o de cargas lógicas encarnadas en el tiempo.
Estas cargas se desarrollan en el tiempo suscitando sus contrarios y negándose ellas
mismas. Pero este aspecto dialéctico maritainiano no es hegeliano, anota Bars.
Para la filosofía dialéctica pura no hay más realidad que esta, mientras que la filo-
sofía de la historia de Maritain se fundamenta en la filosofía del ser. Esto le lleva a
pensar que existen unos mismos principios que pueden y deben aplicarse a climas
históricos diferentes. Cfr. H. BARS, Maritain en notre temps, o.c., p. 249.
32. «Nous ne sommes pas les coopérateurs de l’histoire; nous sommes les coopérateurs
de Dieu» (J. MARITAIN, Pour une philosophie de l’histoire, ŒC, X, p. 662).
33. J. MARITAIN, HI, ŒC, VI, p. 434.
34. «Qu’entendons-nous par “idéal historique concret”? C’est une image prospective
signifiant le type particuler, le type sepécifique de civilisation auquel tend un cer-
tain âge historique» (J. MARITAIN, HI, ŒC, VI, pp. 437s.); cfr. ibid., pp. 579s. El
autor reenvía a su vez a Du Régime temporel et de la liberté, en cuyas páginas había
ya incoado la noción de ideal histórico concreto, cfr. ŒC, V, pp. 412-418. Se
puede consultar también el estudio de G. COTTIER, Le concept d’idéal historique
concret chez Jacques Maritain, «Nova et Vetera» 2 (1981) 96-120.
35. J. MARITAIN, HI, ŒC, VI, pp. 481s.
36. Vid., nuestro capítulo sexto, apartado 4: Persona, individuo y bien común. Para una ma-
yor profundización en el personalismo comunitario de Maritain como superación de
los errores individualista y totalitatio, cfr. J. MARITAIN, Réflexions sur la personne hua-
maine et la philosophie de la culture, ŒC, VI, pp. 915-917; A. ARÓSTEGUI, Prólogo a la
obra de J.R. CALO-D. BARCALA, El pensamiento de Jacques Maritain, o.c., pp. 13-15.
37. Antonio Paván dice que el carácter «integral» del humanismo maritainiano se re-
fiere, entre otras cosas, a que valora —gracias al horizonte filosófico-teológico del
tomismo— todas las dimensiones de la persona: la conciencia, la libertad, el plura-
lismo, la autonomía, etc. Esta visión de la persona, añade Pavan, entró en el mun-
do católico del siglo XX, en gran parte gracias a Maritain, como uno de los mayo-
res referentes de la cultura católica. Cfr. A. PAVAN, Gli orizzonti teorici e la ragione
dell’«ideale storico concreto», o.c., p. 76.
38. J. MARITAIN, HI, ŒC, VI, p. 519.
39. «Mais s’il est absurde d’attendre de la cité qu’elle rende tous les hommes, individue-
llement pris, bons et fraternels les uns pour les autres, on peut et on doit lui deman-
der, ce qui est autre chose, d’avoir elle-même des structures sociales, des institutions
et des lois bones et inspirées de l’esprit d’amitie fraternelle» (ibid., p. 520).
40. «l’œuvre commune n’apparaît plus come une œuvre divine à réaliser sur terre par
l’homme, mais plutôt comme une œuvre humaine à réaliser sur terre par le passa-
ge de quelque chose de divin, que est l’amour, dans les moyens humains et dans le
travail humain lui-même» (ibid., p. 519).
41. Ibid., p. 574.
42. «Elles-mêmes et par leur fin propre, elles sont engagées dans le temps et dans les
vicisitudes du temps» (J. MARITAIN, HI, ŒC, VI, p. 404).
43. «Tandis que l’ordre de la foi et des les dons de la grâce, concernant une vie éterne-
lle que est une participation à la vie intime elle-même de Dieu, constitue par op-
position un ordre auquel convient par excellence le nom de spirituel et qui trascen-
de de soi l’ordre temporel» (J. MARITAIN, HI, ŒC, VI, p. 404).
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44. Cfr. ibid., p. 404. En una de las cartas que René Mougel ha tenido la amabilidad de
enviarme con ocasión de esta tesis, señala que, para Maritain, es precisamente la
«trascendencia» de la Iglesia y del Reino sobre los reinos temporales, la condición de
su influencia sobre ellos. De ahí la importancia de captar bien el sentido de la dis-
tinción maritainiana entre los órdenes espiritual y temporal. Cfr. Carta de René
Mougel a Ignacio Segarra de 14 de agosto de 2001; consta en mi archivo personal.
45. J. MARITAIN, Questions de Conscience, ŒC, VI, p. 643.
46. Cfr. R. MOUGEL, La vision maritainiane..., o.c., p. 111.
47. J. MARITAIN, HI, ŒC, VI, pp. 630s.
48. «Et il es clair que la fin terrestre n’est pas dernière, ou n’est dernière, comme dit
saint Thomas, que sous un certain rapport et dans un ordre donné. La fin pure-
ment et simplement dernière, c’est la vie éternelle, et c’est pourquoi tout l’ordre de
la civilisation ou de la culture est indirectement référé ou subordonné à l’ordre spi-
rituel» (J. MARITAIN, Questions de Conscience, ŒC, VI, p. 643).
49. Cfr. J. MARITAIN, Science et Sagesse, ŒC, VI, pp. 154, 186-190, 215-222; SANTO
TOMÁS, De Virt., card. a. 4, ad. 3; S. Th., I-II, q. 65, a. 2.
50. Cfr. J. MARITAIN, HI, ŒC, VI, pp. 375s.
51. «Paille humaine que le Pharténon et Notre-Dame de Chartres, la Chapelle Sixtine
et la Messe en ré, et qui sera brûlée au dernier jour. “Les créatures n’ont pas de sa-
veur”» (J. MARITAIN, Art et scolastique, ŒC, I, p. 654).
52. Ibid.
53. Cfr. J. MARITAIN, Science et Sagesse, ŒC, VI, p. 130.
54. Charles Blanchet piensa que la reflexión metafísica que llevó a Maritain a recono-
cer de la autonomía y densidad propias de las cosas del tiempo y de la historia tuvo
lugar entre los años 1929-1930. Fue a partir de la reconsideración del valor de las
realidades temporales, sigue Blanchet, que el filósofo retomó el examen de la cul-
tura occidental en Religion et culture y cambió su juicio sobre la cultura moderna.
Cfr. Ch. BLANCHET, Primauté du spirtuel et passion du temporel dans l’œuvre de Jac-
ques Maritain, o.c., pp. 50-60. En nuestra opinión, a la profundización en la meta-
física tomista se unió la percepción del movimiento ambivalente de la historia.
Ambos factores contribuyeron a la revisión de su juicio sobre la culura moderna
Vid., en nuestro capítulo tercero, el apartado titulado Salvator mundi.
55. Ch. BLANCHET, Primauté du spirtuel et passion du temporel dans l’œuvre de Jacques
Maritain, o.c., p. 55.
56. R. MOUGEL, La vision maritainiane des rapports de l’Église et du monde, en Monti-
ni, Journet, Maritain: une famille d’esprit, o.c., pp. 120s.
57. «(...) selon une attention effective aux intérêts éternels de la personne et de la ma-
nière á faciliter l’accès de celle-ci à sa fin dernière surnaturelle» (J. MARITAIN, HI,
ŒC, VI, pp. 403s.). En este texto nos hemos separado ligeramente de la traduc-
ción castellana de Alfredo Mendizabal porque podía inducir a error.
58. Estas ideas fueron desarrolladas principalmente en el capítulo V de la segunda par-
te de la obra Science et sagesse (Paris 1935). El capítulo al que nos referimos lleva
por título Prudence acquise et prudence infuse (cfr. J. MARITAIN, Questions de Cons-
cience, ŒC, VI, pp. 215-225). Las mismas ideas se encuentran en las clase en Ver-
salles de 1936 (cfr. ibid., pp. 642-646) y también en los «Cursos de Cultura Cató-
lica» que Maritain impartió en Beunos Aires durante el verano del mismo año (cfr.
J. MARITAIN, Du savoir moral, ŒC, VI, pp. 923-949, especialmente pp. 936s.,
938, 940-942).
59. Al explicar este punto Maritain se apoya en SANTO TOMÁS, In III Sent., d. 33, q.
1, a. 4, resp.
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60. «Car c’est la vertu acquise que a alors l’initiative du mouvement à l’égard de ses
dins propres, qui sont civiles ou temporelles, tout en ayant besoin de la vertu infuse
pour être portée ultra suum specificum, au-delà de son point de spécification pure-
ment naturel, comme il convient dans une vie civile ou temporelle sainement fina-
lisée, c’est-à-dire indirectement référée à la fin ultime surnaturelle» (J. MARITAIN,
Science et sagesse, ŒC, VI, p. 221).
61. «Et nous comprenons ainsi, également, pourquoi les civilisations, tout en apparte-
nant de soi à l’ordre naturel, ne peuvent parvenir à leur plein état et à leur pleine
dignité de civilisations que se elles sont surélevées, dans leur propre ordre, par l’in-
fluence des vertus que relèvent en elles, non de ce que est à César, mais de ce que
est à Dieu» (J. MARITAIN, Questions de Conscience, ŒC, VI, p. 646).
62. Vid., nuestro capítulo III, apartado 2.3: Clarivoydance de Rome.
63. J. MARITAIN, Du savoir moral, ŒC, VI, pp. 941s.
64. «Trop long-temps, au cours de l’âge moderne, le monde chrétien a obéi à deux ryth-
mes opposés, un rythme chrétien pour les choses du culte et de la religion, et du
moins pour les meilleurs, pour les choses de la vie intérieure; et un rythme naturalis-
te pour les choses de la vie profane, sociale, économique et politique abandonnées à
leur propre loi charnelle» (J. MARITAIN, Questions de Conscience, ŒC, VI, p. 740).
En términos parecidos Humanisme intégral reprueba el comportamiento de los cris-
tanos del mundo moderno: «D’une façon générale il a enferme la vérité et a vie divi-
ne dans une partie limitée de son existence —dans les choses du culte et de la religion
et, du moins chez les meilleurs, dans les choses de la vie intérieure—. Les choses de la
vie sociale, de la vie économique e politique, il les a abandonnées à leur propre loi
charnelle, soustraites à la lumière du Christ» (J. MARITAIN, HI, ŒC, VI, p. 344).
65. Este es el espíritu del positivismo liberal y de la secularización que entró en la teo-
logía cristalizando en la llamada «teología de la secularización». Protagonizan esta
teología en los años sesenta hombres como Robinson, Cox, Hamilton, Altizer,
etc., que se sirvieron del pensamiento de Barth, Bultmann y Bonhöffer. Para una
caracterización e historia de este movimiento, cfr. J.B. MONDIN, I teologi della
morte de Dio, Torino 1968; J.L. ILLANES, Cristianismo, historia, mundo, Pamplona
1973; C. POZO, Secularidad y secularización, Madrid 1978.
66. SANTO TOMÁS, S. Th., III, q. 34, a. 1, ad 1. Citado y explicado en J. MARITAIN,
Science et sagesse, ŒC, VI, p. 34: «Dans le mystère de l’Incarnation le mouvement
de descente de la divine plénitude dans les profondeurs de la nature humaine, im-
porte plus que le mouvement d’ascension de la nature humaine vers Dieu».
67. «Un autre thème pratique plus important, et que les âmes chrétiennes semblent de
mieux en mieux comprendre aujourd’hui, c’est qu’il appartient aux choses divines
de protéger les choses humaines, de les protéger et de les vivifier. Q’on laisse Dieu
faire! U’on lui fasse confiance! Plutôt que de dresser des murailles et de se retran-
cher derrière des ouvrages fortifiés, que les chrétiens se répandent dans les campag-
nes humaines, qu’ils entrent au plus profond du monde, comptant sur la force de
Dieu que est la force de l’amour et de la vérité. C’est lui que sauvera la civilisation,
ce sont les choses divines que sauveront les choses humaines, (...) car ce n’est pas
avec des gaz asphyxiants ni des bombes incendiaires ni des coups de Bourse ni des
batailles de mensonges que les choses divines peuvent être protégées» (J. MARI-
TAIN, Questions de Conscience, ŒC, VI, p. 823).
68. «L’ordre spirituel est à la fois supérieur à l’ordre temporel et en liaison vitale avec
lui, il y a dans le temporel» (J. MARITAIN, HI, ŒC, VI, p. 622).
69. Ch. BLANCHET, Primauté du spirituel et passion du temporel dans l’œuvre de Jacques
Maritain, o.c., p. 59.
70. Ibid.
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